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Jane Monnig Atkinson은 250여 편의 논문을 섭 렵 한 Shamanism 
Todav(Atkinson 1992: 307-30)에서 심리학적， 의학적 치료， 정치적 
종교 정책， 여성과 사회， 그리고 의례와 상징 등 제분야의 연구를 요 
약하여 , gender, ritual perfonnance, ritual and politics, altered state of 
consciousness(ι잉C)， riutal and healing 등 최 근의 연 구 경 향을 설 명 하였 
다. 방대한 연구의 요약이면서도 동아세아의 샤머니즘의 연구는 거의 
언급되지 않은 가운데 그래도 한국의 샤머니즘이 정부 및 학생들에 
의해 극히 긍정적으로 받아들여지고 있다는 점을 바로 지적하고 있 
다. 이는 이미 지적된 바와 같이 특히 한국 민속학자들은 민족주의적 
경향이 강하고‘ 그들이 샤머니즘을 매우 긍정적으로 평가하고 있는 
점을 배경으로 하고 있다고 할 수 있다(샘木滿男 1988: 86-90: ￥힘吉’ 
*히로시마대학 
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城 1987: 29-50). 본고에서는 그러한 연구 경향을 전전의 식민지주의 
연구에 대항적 전략으로서의 연구， 그리고 전후의 문화 정책의 영향 
에서 고찰하고자한다. 
2. 식민주의에 대한 대항적 연구 
샤머니즘은 비교적 보편적으로 널리 존재하지만 특히 동북아세아 
의 샤머니즘은 세계적으로 주목되어 왔다. 거기에는 두 가지 대조적 
연구의 관심이 있다. 하나는 서구 학자들의 견해이다. 그들은 주로 
오리엔탈리즘적인 시각에 의해 동양의 원시적 문화 현상의 하나로 샤 
머니즘 홍미를 가지고 연구하였던 것이다. 그들의 연구에 대하여 대 
조적인 것이 동양인 학자들의 연구이다. 즉 그들은 스스로 자기 문화 
의 아이멘티티에 관심을 두고 연구하였다. 그런데 같은 동양인이면서 
도 일본인들은 자신들이 아세아인들과는 다르다는 소위 〈脫 아세아〉 
적 태도를 가지고 아세아 침략과 식민지를 배경으로 하여 연구하였던 
것이다. 특히 명치 근대화론자들은 오리엔탈리즘의 재판으로서 아세 
아의 원시 문화에 관심을 두었다. 일본인들의 한국 샤머니즘의 연구 
는 그러한 배경에서 시작하였다고 할 수 있다. 그들의 샤머니즘 연구 
는 「日蘇同祖論」 동의 식민지주의에 이용되기도 하였다. 
鳥居龍藏은 일본인으로서 한국 샤머니즘 연구의 제일의 선구자라 
고 할 수 있다(朝율民夫， 中圍英助 1995: 227-244). 그는 주로 일본 
식민지의 힘을 배경으로 삼고. 식민지를 연구지로 삼았다. 1900년경 
부터는 한국 선사 시대의 유적을 조사하고， 샤머니즘을 현지 조사하 
였다. 그의 연구가 식민지를 주대상으로 한 점이나 식민지 정부의 지 
원을 얻어 이루어졌다는 점에서는 비판이 없는 것은 아니지만， 당시 
의 여건으로 보아 불가피했다고 하는 사람도 있다. 그러나 그의 연구 
가 그 후의 일본인 및 한국인 학자들 연구의 기초가 된 것은 사실이 
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다. 식민지 시대의 일본인 연구자라는 점이 고려되면서도 그의 선구 
적 업적을 과소 평가하기는 어려울 것이다. 북한과 수원 지방에서의 
현지 조사 연구는 다른 일본 학자들의 현지로서도 계승될 뿐만 아니 
라 한국인에게도 영향을 주었다. 崔南善은 그의 연구를 주요 문헌 자 
료로 삼고 있다(崔南善 í陸滿節記J). 
그와 거의 같은 시기에는 경찰관 출신 민속학자 今村輪 의 연구는 
조선 민속학의 시원적 연구로서 주목됨에도 불구하고 그가 경찰 출신 
이라는 거부감 때문인지 그의 연구는 전전 전후 한국인 연구에서 선 
행 연구로 검토된 적은 거의 없다. 민속학이 불모지였던 당시에 민속 
에 관심을 기울인 점에서 선구적이라 할 수 있으나， 역시 샤머니즘의 
본격적 연구는 秋葉隆의 연구를 기다리지 않으면 안 되었다. 때를 
거의 같이하여 한국인 孫쯤泰나 宋錫夏 둥의 연구가 활발했던 것은 
전후 한국 민속학의 기초를 놓은 점에서 매우 의의가 크다. 한일 학 
자들의 연구 협력이 이루졌다. 
3. 민족주의와샤머니즘 
일제 시대에는 샤머니즘이 원시 고유 신앙이라는 측면에서 주목되 
었다. 일본인들은 원시 미개한 문화의 원초적인 측면에 관심을 둔 반 
면에 한국인들은 국학이라는 민족주의적 입장에서 본 것으로 대조적 
이었다. 한국인들의 연구는 해방 후에도 지속되어 국학 연구의 한 분 
야로 위치 짓게 된 것이다. 즉 민족 정수를 보유하고 있다는 점에서 
샤머니즘은 학계는 물론 일반인들의 관심을 받으면서 고조되어 왔던 
것이다. 민족주의 고조와 연동하면서 샤머니즘 연구는 학술적인 연구 
의 한계를 초월하여 대중 매체에서 각광을 받거나 아니면 대중 매체 
의 영향을 강하게 받으면서 발전하여 온 것이다. 중앙청을 파괴하는 
여론 조성에 풍수가 이용된 것처럼 샤머니즘도 민족주의 형성과 발전 
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에 영향을 미쳐 온 것이다. 이러한 현상은 새롭게 국민국가를 약진시 
커려는 동아세아 국가들에서 비교적 공통적이다. 
전전의 일제 식민지 대항적 전략으로서의 성격이 강한 샤머니즘 연 
구가 해방이 되면서 그 성격이 약화되기는 하였어도， 전전의 한국인 
학자들의 샤머니즘 연구경향은 그대로 전후에 계승되었다. 즉 일본 
식민지주의적 연구에 대립하여 대항적 전략으로서 민족 문화의 추구 
로 시작된 소수 민족 또는 피식민지 민족들이 자신들의 전통 문화를 
민족적 아이덴티티로 삼고자하여 샤머니즘이 연구된 것이다. 이러한 
연구 경향은 식민지를 겪은 많은 나라들에 공통된 일반적 현상이었던 
것처럼， 한국인 학자들도 민족의 아이멘티티를 추구하기 위하여 한국 
의 샤머니즘에 관심을 기울였던 것이다. 그것이 전후 한국 민속학자 
들에 의해 계승되고， 거기에 더욱 민족주의에 편숭하여 고유 문화를 
내세운 연구 경향이 급격히 고조되어 갔다. 
전후의 한국 학계에는 전전의 일본인들의 연구가 직접 간접적으로 
식민지 정부 정책 수립 과정에나 시행에 있어서 이용되었다는 비판적 
담론이 형성되어 있다. 예를 들면 일제 시대에 축제가 탄압을 받아 
금지되었다고 하던가， 일본인들이 풍수 신앙을 이용하여 용맥을 끊기 
위하여 철주를 박았다고 하는 것이다. 이러한 담론은 그 진상 규명은 
되지 않고. 실증적으로 검증되기도 전에 대중 매체의 힘을 이용하여 
때때로 증폭되고는 하였다. 그것이 비록 허구라고 하여도 허구에만 
그치는 것이 아니고. 때로는 언어 폭력으로 더욱 확대되고， 또 국가 
의 민족주의에 편숭해서 거대한 파괴력을 가진 폭력이 되기도 하였던 
것이다. 일제 시대의 조선총독부 구청사가 파괴된 것은 그러한 대규 
모의 파괴의 실례라고 활 수 있다. 
전후의 샤머니즘의 연구들은 거의 전통성， 고유성， 민족 문화의 기 
원 등에 초점을 둔 것이 대부분이다. 샤머니즘은 민속학자들에 의해 
재창조되어 갔다. 샤머니즘은 때로 빛나는 민족 유산으로서 찬양되고 
있다. 그런 점에서 많은 샤머니즘 연구자들은 연구를 넘어서 민속적 
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지적 인텔리로서 샤머니즘의 보전을 위한 패트론적 존재처럼 보인다. 
다소 상황은 다르지만 중국의 소수민족， 소련 시대의 소수 민족들 
도 자신들의 문화로서 아이덴티티를 지키려 한다. 정치 사회적 어려 
운 상황 속에서도 소수는 비밀리에 샤머니즘을 유지하여 왔던 것이 
다. 최근 소련의 붕괴， 중국의 문화 개방 둥으로 종전의 피압박 민족 
들이 샤머니즘에서 고유문화로서의 민족적 아이덴티티를 구하려고 
노력하고 있다. 거기에 샤머니즘의 의미와 기능도 위와 같이 다양한 
사회에서 변용할 수 밖에 없었을 것이다. 본고에서는 샤머니즘의 요 
소들이 각각 사회에서 어떻게 위치 지워지는가를 고찰하여 보고자 
한다. 
4. 샤머니즘의 구성 요인 
비교를 위해서는 먼저 어떤 기준이 되는 툴 또는 형식을 마련하는 
것이 편리할 것이다. 그 하나의 틀로서 샤먼이 되는 과정과， 神과의 
관계를 중심으로 생각하여 보자. 일반적으로 샤먼의 형태를 입무 과 
정과 업무 후의 의례로 나누어. 入꼬 過程에 있어서 샤면 후보자의 
의식 상태와 신과의 관계를 가지고 설명할 수 있다. 사사끼의 모델을 
가지고 설명한다면 1)자기 의식이 완전한 상태에서 신령과 관계를 유 
지하는 상태. 2)자기의 의식과 신령이 부분적으로 겹치는 상태. 3)두 
가지가 완전히 겹치는 상태로 나눌 수 있다. 
즉〈표 1>은 자기 의식을 가지고 선을 불러 모시거나 객체로서 신을 
〈표 1> 
혜셜하는 것이다. <표 2)는 자기 의식이 
의기소침하거나 신이 들린 몽롱한 상태이 
지만 자기 의식으로 신을 조절하거나 통제 
하는 것이다. <표 3)은 신령에 사로 잡혀 
서 자기 의식을 잃은 상태이기 때문에 신 
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들린 상태의 것을 기억하지 못하지만 다 〈표 2) 
소는 의식이 있기 때문에 정신병 환자와 
는 구별되는 것이다. <표 1)은 기독교의 
목사 등의 사제자라고 할 수 있다. <표 
2)는 무당이 점을 철 때처럼 일정한 신 
을 불러서 점을 치는데 그 때 무당의 의 
식이 전혀 없어지는 것이 아니다. 그러 
나 입무 과정에서나 아니면 굿을 하는 
가운데 완전히 자기 의식이 없어진 상태 
즉 〈표 3)처럼 되는 경우가 있다. 그러한 
경우에는 의식이 거의 없다고 한다. 시베리아의 샤먼들 가운데에는 
신들리면 자기 의식을 완전히 잃고 불이나 물로 뛰어드는 경우도 있 
기 때문에 샤먼의 의례에서 그러한 위험을 막고자 몸을 맛줄로 연결 
하여 놓고 행한다고 한다. 하바로스크 Khavarosk 극동지역박물관에는 
그것이 보관되어 있다. 
〈표 2)와 〈표 3)은 짧病이라는 병적 현상을 거쳐서 샤먼이 된다. 즉 
샤먼이 되는 것은 자기 의지와는 상관하지 않고 선에 의해 선택되는 
구조이다.Æ病은 신의 선돼을 받은 증거이다. 그러므로 「샤먼이 되 
라」는 신의 의지를 거역하였을 때는 신의 벌을 받게 된다. 그 벌로 생 
기는 탈 때문에 생긴 병은 일반 병과는 다른 것이다. 무병과 신병을 
구분할 필요가 있다. 전자는 샤머니즘을 정의할 수 있는 중요한 요건 
이지만 후자는 널리 신으로부터 받는 神節로서의 탈의 한 종류라는 
점이 다른것이다. 
신들리는 경우에도 자기 의식이 있는 상태에 신이 찾아 와서 들리 
는 폈依型 possession이 있는가 하면 적극적으로 자기 영혼이 밖으로 
나가 영적 세계에 도달하여 신들리는 脫塊型 ecsta원이 있다. Eliade가 
문헌적 연구를 통해서 脫塊型을 전형적인 샤먼으로 정의한 이후 그 
말이 유명해졌다. 그러나 실제 현지조사에서는 땐依型이 보다 일반적 
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이다. 한국의 降神型은 대체로 빙의형이지만 명도 무당， 또는 태주 
무당이라 하는 형태는 신령이 몸을 빠져나갔다가 돌아 와셔 점을 치 
는 형식을 취하는 점에서 탈혼형이라 할 수 었다. 최근에 이러한 형 
태가 증가하기는 하지만 한국 무속 신앙에서 차지하는 비중은 크지 
않다. 전국적으로 일반적이라 할 수 있는 것은 역시 만신과 박수이 
다. 강신무와 대조를 이루는 것은 남부 지방의 世흉톨型 family 
successlon이 다. 
입무후의 의례에서 행해지는 과정과 형식을 보면 의례 동작， 歌舞，
神託 퉁이 있다. 이 과정에서는 트랜스 현상이 있는 경우와 없는 경 
우가 있다. 사전적 의미에서는 트랜스(πance)란 흐릿한 기분. 황훌， 
꿈속， 실신상태. 혼수상태， 인사불성이 된 상태를 말하며， 의학적 용 
어로서는 흔수상태(각성이 거의 불가능한， 이상한 수면 상태로서 호 
흡은 감퇴하고 감각도 소실하는 정신분열증의 일종)나 최면상태라고 
도 불리지만， 최면이라는 것과는 명확히 구별되고， 오히려 잠을 캘 
때의 심신의 여러 현상과 비슷하다. 즉 정신 이상자나 재앙， 정신 병 
리적인 것과는 달리 정상인 누구에게나 생길 수 있는 정상 현상이라 
할 수 있고. 그 일종이 퍼제션형 샤먼으로 되는 무병 현상이라는 것 
이다. 
퍼제션 (Possession)이라는 말은 모두 (악령 등에게) 잡히고 있다는 
의미로부터 빙령(感靈)이라 한다. 마이켈 · 하너는 트랜스가 무의식 
적이라는 의미가 있기 때문에 혼동을 피하고자 「변성의식 J (쫓性意識. 
altered state of consciousness)이라는 말을 쓰고 있다. 그러한 현상은 자 
기 의식의 변용(Hamer ， 1980: 101-103)이라고 한다. 
엑스터시 (ecstasy) 란 광희(狂喜) , 망아(忘我)의 상태， (종교적인) 
법열， 황흘 등을 의미하는 말로서 샤먼의 영혼이 육선으로부터 이탈 
해 떠도는 것(탈혼)도 포함한다. 엘리아테는 그런 엑스터시형이 시베 
리아에 전형적인 샤먼이라고 정의하였다(M. Eliade 1964: 6). 트랜스 
는 엑스터시와 퍼제션과의 상호관계에서 주목되는(住 h 木宏幹
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1980: 35) , 샤머니즘올 특징 짓는 중요한 용어이다. 그러나 트랜스가 
꼭 그것들의 전제조건으로 되지 못하는 경우도 있다. 즉 트랜스가 벙 
의(感依)의 수단이 되지 못하는 경우도 있다. 또 트랜스가 아주 약한 
것으로부터 격한 것에 이르는 둥 아주 다양하기 때문에 때로는 판단 
하기 어려운 경우가 있다. 즉 신이 들리는 신체적 현상으로서 하품을 
한다든지 옴을 떤다든지 하는 것에서부터 아주 격하게는 기절하는 경 
우도 있다. 한국 무당에서는 주로 입무 과정에서 나타나지만 시베리 
아의 경우 의례에서 나타나는 것이 보통이다. 
「무속」이란 말에는 무병을 필수 조건으로 하는 강신무{降神꼬)는 
물론， 그것을 조건으로 하지 않는 세습무(世聲꼬)도 포함된다. 즉 무 
속은 샤머니즘보다 더 광의적이라 말할 수 있다. 
샤먼을 「무병으로 인하여 感依 또는 脫塊」하는 형태로서 , 의례에서 
트랜스 둥의 현상이 있는 것으로 한정하여 볼 때， 퍼제션， 엑스터시 
의 유형은 공존하는 경우가 보통이다. 따라서 적어도 하냐의 유형을 
지역적으로 특정짓기는 어렵다. 일본의 오끼나와의 유다는 한국의 점 
쟁이처럼 입무 과정에서 빙의와 점복 형식이 유사하다(山下欣一 
1977: 113-148). 또 일본 본도의 동북 지방의 이다꼬는 어린 시절의 
소외감， 질병， 죽음의 체험， 가족 관계의 갈등 동을 가지고 스스로 샤 
먼이 되는 과정을 〈이야기화〉하여 사회화되는 점에서는 무병을 거쳐 
成꼬한다고 할 수 있다(池上良iE 1999:58-102). 한국의 강신무의 입 
무 과정과 비교하면 이다꼬의 이야기화는 매우 내면적이라고 할 수 
있다. 한국의 강신무에서는 무병 과정이 마을에 공유되고 격하다고 
할 수 있다. 즉 밤중에 산에 오르거나 이물을 찾아 내는 등 이상 행동 
이 수반되는 것이 이상형이라 할 수 있다. 이와 비교하면 이다꼬의 
무병 현상은 약하고， 다만 점복 행위가 비슷할 뿐이다. 
트랜스도 지역에 따라서는 반드시 필수적인 것이 아니라 생략되거 
나 변이한다. 가장 공통적인 요인은 신의 신탁을 듣는 것이다. 성별 
적으로는 대체로 북방이 남성. 남방이 여성이 많은 경향이 있으나 그 
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러한 원칙은 없다. 다만 씨족무는 남성이 우세하다는 것을 알 수 있 
다. 거의 모든 유형에서 「무병」을 전제로 한다. 실제로는 그것을 행하 
지 않았어도 민중의 의식이나 샤먼들의 의식 가운데에는 존재하고， 
또그것을전제로한다. 
한국의 샤머니즘에 있어서의 두 가지 면---입무(入댄=成꼬) 과 
정과 의례( f:義禮 = 꼬構)에서 그 특정을 보면 샤먼이 되는 조건으로서 
의 업무(성무) 과정과 샤먼의 의례:무의에 있어서의 빙의(폈依)가 그 
중요한 특징이다. 특히 트랜스현상의 유무(有無)나 그 정도， 그리고 
퍼제션이라든가 엑스터시라든가 하는 것들의 특징을 보자. 
이를 표로 정리하여 보면 다음과 같다. 
入댄過程 1 꾀&1義 지역 성별 { 
Æ.病 트랜스(跳舞) 강신 • 신탁 한국(북) 여 
f펀依 E랜스→강신→신탁 퉁그스몽고 남 
강신→신탁 일본(이다꼬，유다) 여 
띤病 트랜스→강신→신탁 한국(태주) 여 
脫塊 강신→신탁→트랜스 시베리아 남 
위와 같은 샤머니즘의 요소들이 동아세아에서 어떻게 정착 또는 변 
화되고. 국가에서는 이러한 현상에 대하여 어떠한 태도를 취하는가를 
검토하여 보자. 
1) 입무과정 
샤먼으로 되는 과정에 있어서 정신적으로나 육체적으로 이상한 현 
상을 동반한다는 것은 널리 알려진 사실이다. 그 이상 현상이 처음에 
는 시베리아 극북 지방의 특정으로 인식되어 북극 히스테리 (arctic 
hysteria)라는 명칭이 붙기도 했다. 그후 말레시아 반도의 무답병(舞 
路病. chorea)에도 그와 비슷한 현상이 있다는 보고가 나와서 그것이 
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북극 지방만의 특수 현상이라는 셜은 부정되었다(M.A. Czaplicka 
1969: 307-325). 또 시베리아와 동아세아를 포함한 광범위한 지역에 
걸쳐 조사 연구한 Shirokogoroff의 연구가 샤먼으로 되기 위한 병적 
현상은 전간(廠爛) 등의 병적 증상과는 다르다는 것을 밝혔다(lnoue 
Koichi 1991: 35-66). 즉 샤먼은 발작 시에도 아무런 상처를 입지 않 
는 등 자기 의식으로 행동을 통제하고 었다는 점에서 진짜 병과는 구 
별된다는 것이다(Shirokogoroff 1935: 252-259). 무당으로 되기 위한 
이런 병적 현상을 한자문화권에서는 「무병 J (댄病)이라 한다. 사사끼 
(住* 木宏幹)씨는 그것을 「샤먼으로 되기 위해 걸리는 병으로서， 해 
석에 따라서는 정신병으로 인정되는 것이 무병이다」라고 정의하고 있 
다(住* 木宏幹 1991: 87). 그런 점에서 한국의 샤머니즘도 무병을 통 
하여 샤먼이 되는 전형적인 시베리아， 만몽 지역(滿豪地域) 샤머니즘 
의 지류라할수있다. 
무병(댄病)이라는 말이 일본인에 의해 만들어진 조어라 하여 그것 
을 「신병 J (피뼈험)이라고 불러야 한다는 주장도 있으나， 냐는 「신병」과 
「무병」은 개념적으로 다르다고 생각한다. 즉 신병이라는 것은 신(邱 
氣 등)이 붙어서 「병」에 걸리게 되는 것이라 할 수 있고. 무병은 신이 
무(띤)를 선택하기 위하여 암시적으로 주는 「병적 현상」이라 할 수 
있다. 신병은 영적 존재 때문에 일어나는 탈로서 샤머니즘 문화권에 
한정되지 않고 세계적으로 널리 분포되어 있다. 정신병， 기형아， 쌍 
퉁이， 신체장애， 이상사， 재앙 등을 영적 존재에 의한 탈이라고 생각 
하고 그것을 여러 가지 신앙과 결부시키는 사회는 많다. 그러므로 신 
병은 아주 보편적인 현상인데 반하여 무병은 무당이 되는 것이 전제 
조건이고， 심신(心身) 양면으로 나타나는 증상이라 할 수 있다. 즉 무 
병 은 일 종 「무당이 되 라」 는 운명 적 인 알림 (a sign of the choice of the 
Shaman: Bourguignon) 이 다. 
무병을 거쳐 샤먼이 되는 샤먼권은 세계적으로 아주 넓다 오끼나 
와에는 신의 알림에 해당하는 병과 무병의 구별이 있다고 한다 1) 만 
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일 샤먼이 된 다음 신을 계속 섬기지 않고 무업을 그만둔다든가 하면 
선별(神罷)로서 걸리는 병도 있다. 이것은 광의의 신벌에 의해 얻어 
지는 신병에 가까운 개념일 것이라고 생각되지만 그것도 역시 「무업 
을 계속하라」고 신이 알리는 것이란 점에서 무병에 포함하여도 좋을 
것이다. 개념이 조금 애매하지만 분류하여 도표로 표시하면 다음과 
같다. 
선병:탈 
무병 :CD 입무(入띤)의 조건으로서， 
@ 무업을 계속하게 하는 병 
여기서 신병과 @는 신벌 또는 신병에 해당하고.(D은 무병이라 할 
수있다. 
2) 필 懷
한국에서는 점을 중심으로 무업하는 샤먼을 「점쟁이」라 하고， 굿을 
하는 샤먼을 「무당」이라 한다. 그 개념은 일부 중첩되고 있어서 때로 
는 점쟁이를 무당이라고 부르지만， 무당을 점쟁이라고는 부르지 않는 
다. 점쟁이는 무병을 통하여 샤먼이 되고， 점을 칠 때 트랜스를 동반 
하면서 신빙(神感)하고 탁선(託宣)한다. 그런 점에서 무당도 점쟁이 
와 유사하다. 다만 무당은 가무에 의해 연극적인 굿을 행하는 점에서 
점쟁이와 다르다. 점쟁이를 미숙무(未熟꼬) . 무당을 성숙무(成熟댄) 
라고 분류하는 일도 있었다. 그런데 전자는 한국 이외의 지역에도 보 
편적으로존재한다. 
점쟁이나 무당은 다 강선(降神)을 동반하기 때문에 강신무(降神뽀) 
유형에 속한다. 일본의 동북지방의 선자(神子)는 트랜스도 없고 가무 
1) 일본 국립민속역사 박물관의 오끼나와 연구 比嘉政夫 교수의 말 
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에 의해 탁선(託宣 = 感靈)만을 하는 유형도 있다. 한국의 세습무는 
가무에 의해 연극적인 굿을 행하는 사제자(司察者)이며 트랜스도 없 
고 탁선도 하지 않는다. 루이스가 퉁그스의 샤머니즘에 있어서 빙령 
(떻壘)이 반드시 트랜스를 동반하는 것은 아니라고 지적한 바와 같이 
트랜스가 없는 샤머니즘의 연구도 중요하다. 
강신무와 세습무의 분포를 보면 전자는 중부 이북 지방에 많이 집 
중되어 있고 후자는 남부 지방에 제한적으로 분포되어 있는 것이 특 
징이다. 강신무의 분포는 세습무보다 넓고 전국적이다. 현재 강신무 
가 세습무를 홉수하는 경향이 존재하고 있는 데 장래에는 세습무가 
전혀 없어질 가능성도 있다는 것이 무업 종사자들의 말이기도 하다. 
세습무라 하여도 동해안 지방의 무의 숫자가 적기는 하나 보다 예능 
화하여 목하 왕성하게 무업을 행하고 있는 것도 있다. 
샤머니즘 문화권에 있어서도 샤먼적인 존재와 비샤먼적인 존재가 
혼재하는 것은 주지하는 사실이다. 그러나 종래의 샤머니즘의 연구는 
주로 트랜스의 어느 한 점에만 집착하였기 때문에 트랜스가 없는 것 
들이 포함되지 않았고， 민속 사회에 관한 종교나 신앙의 실태를 전체 
적으로 잘 파악할 수 없었다. 널리 존재하고 있는 샤머니즘도 지역이 
나 사회에 따라서는 그 의미가 다르게 되는 경우도 있기에 민속사회 
와의 관련성을 포착하면서 고찰하는 일도 필요할 것이다. 
한반도의 무속올 비교할 때 우선 오끼나와를 의식하게 된다. 오끼 
나와에는 트랜스-강신-신탑이 있는 「유다」와 가무 동에서 사제(司 
察)하는 「노로」가 있다. 그 기훤척인 것은 잠시 젖혀 놓고서라도 존 
재양태는 한국 납부의 무속에 대웅한다. 즉 유다와 노로는 한국의 강 
신무와 세습무에 대응한다. 유다를 사적 존재라고 한다면 노로는 사 
회적 존재라고 할 수 있다. 일본의 동북지방에는 트랜스-강신-신탁이 
있는 이다꼬가 존재하고 있고， 미야꼬시(宮古市)에는 이다꼬와 같은 
계통이면서도 트랜스가 없는， 신자무(神子舞)를 추고 탁선을 하는 
「신자」가 존재하고 있다(神田J:t)子， 1992: 86 , 1996: 13-18). 
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5. 종교 탄압 정책과 샤머니즘 
1) 시베리아의 탄압 
동아세아의 샤머니즘과 관련이 있어 보이는 극동 시베리아의 소수 
민족들의 샤머니즘은 제정 러시아의 기독교화 정책에 의해 크게 탄압 
을 받았고， 이어서 소련 시대에는 다른 고등 종교들 이상으로 샤머니 
즘이 강하게 탄압을 받았다. 그 가혹한 탄압에 대해서는 전모가 밝혀 
지지 않았지만 부분적으로 알려지고 있는 것은 참으로 처참한 것이었 
다. 20세기초 러시아가 소비에트 연방국이 되기 전의 샤머니즘에 대 
한 조사 연구들은 격한 트랜스 현상이 뚜렷한 것을 일러준다. 
그러나 소련방의 붕괴후의 러시아에서의 샤머니즘에 관한 보고들 
은 샤먼들이 거의 트랜스를 수반하지 않는 것으로 보고되고 있다. 필 
자 자신이 만났던 샤먼은 의례에서 트랜스를 전혀 보이지 않았다. 소 
련 시대를 거치는 동안 변한 것이라고 가설을 세울 수 있을까. 소련 
시대에 샤머니즘은 미신으로서 타파되었고， 그래서 많은 샤먼들은 핍 
박을 받았다고 한다. 1910년대의 차프리카의 시베리아 여행과 시로코 
코로프의 조사 연구(Psychomental Complex of the Tungus) 에서 는 샤머 
니즘이 러시아 정교회 등의 영향으로 변하고는 있어도 근본적으로는 
그것이 우세하고 일상적인 신앙 세계를 지배하고 있었던 것을 알 수 
있다(Shamarusm， which. in one form or another, is the native religion, 
although much affected by Russian influence, still h잃 a powerful hold on 
the natives; Collins 1999: 188). 의식 또는 무의식적으로 위대한 샤먼 
을 모욕하면 벌을 받아 죽음이나 재앙을 입을 것이라고 믿어질 정도 
였다. 샤먼은 개인을 위하여 자신의 수호신을 불러서 의례를 할 때 
먼저 샤먼의 옷을 입고 노래를 반복해서 부르고 제삼 단계에서는 옷 
을 벗어 던지고 악령과 다투는 식으로 노래를 하는 가운데 점을 치지 
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만， 마을의 축제도 사제하였다(Collins 1999: 201-209). 
1900년대까지만 해도 샤머니즘은 번성하였으나 1910년대에 사회주 
의 혁명 이후 소련에서 미신타파를 본격적으로 실시하여 샤머니즘은 
급격히 사라질 수 밖에 없었다. 당시 투바공화국에서는 민중운동으로 
서 미신과 샤머니즘을 소멸시키는 캠페인을 벌였다. 문화 센터， 병 
원， 라디오 둥 대중 매체들이 낡은 옛 습관이나 신앙을 버리고 계몽 
할 것을 부르짖어서 샤머니즘은 급격히 사라지게 되었던 것이다 
(The great pop버ar movem밍lt of the Soyots. which called into being the 
Folk Republic ofTuva in 1921, 버rected a campaign against superstition 때d 
shamanism as well. Cultura1 centres, hospita1s, the radio and the newsmedia 
all e떠isted in this work of enlightening a맹피st backwardness, the old faith 
and ancient customs. This is how it really should be. lt is important that 
sham뼈sm sho띠d disappear as soon as φssible;Dioszεgi 1960: 209). 그 
러한 동안에 샤머니즘의 기본적 요소라고 할 수 있는 트랜스가 변한 
것으로생각된다. 
스탈린 사망 후에 종교 자유의 사상이 다소 이루어지면서 샤머니즘 
도 신앙의 자유라는 물결 속에서 전통적인 원래 모습으로 복귀하려고 
하였으나， 정책도 적극적이지 못했고， 오랫동안 탄압당해 왔기 때문 
에 다시 활기를 찾기는 어렵게 되었다. 1950년대에 디오세지가 극동 
시베리아 샤먼 탐사 여행을 하였을 때에는 이미 전통적인 샤먼을 만 
난다는 것은 불가능하다는 인포먼트의 말이 실감 날 정도이다. 특히 
지역 사회 구조적으로 촌민의 신앙 생활로서 존재하는 샤머니즘을 찾 
기 란 매 우 어 려 웠다(No， you 띠II not find 뻐y more practicing shamans; 
Dioszegi 1960 : 213). 혹 그런 것을 찾았다고 하여도 그것이 원래의 
모습이라고 할 수는 없었다. 디오세지는 샤먼이 되는 단계에서 무병 
을 앓고 또 트랜스 상태에서 샤먼의 영혼이 영적 세계로 여행하는 것 
등에 관한 것을 약간 포함하기는 하지만(Dioszegi 1960: 42-62) 대체 
로는 예전에 샤먼이었던 사랍이나 그 후손들을 인터뷰하는 것이 고작 
東北아세아 샤머니즘의 비교 17 
이었다. 그는 자신의 조사 여행이 너무 늦은 감이 었다(1 was too latej 
Dioszegi 1960: 43)고 토로하고 있다. 
현재 존속하고 있는 샤먼은 대개 샤먼의 후손이거나 스탈린 사망 
이후 그리고 최근의 소련의 붕괴 이후에 생긴 것들이다. 아주 드물게 
는 편벽한 지역에 존속하는 샤먼이 있다고 생각된다. 마치 시베리아 
벌판에서 회귀한 보물을 찾는 것처럼 샤먼을 찾아내려는 연구자들이 
있다. 여기서 1998년 8월 1일 러시아 하바로스크 다다의 샤먼 모씨 
(여 .90세정도라면 기억하지 못한다고 함)의 조사를 약간 보고한다. 
하바로스크에서 연해주 쪽으로 160킬로 쯤에 있는 집으로 찾으니 
마을가고 집에 없다고 하여서， 거기서 다시 20킬로 쯤 가서 나나이족 
하우드촌에서 무녀를 만났다. 먼저 안내자가 들어 가서 교섭을 하였 
으나 만나 주지 않는다는 것이다. 다시 수차 교섭한 결과 술을 사 가 
지고 오라는 것이다. 술 두병을 사 가지고 들어 갔다. 샤먼은 전혀 술 
을 마시지 않으나 술을 약이라고 하면서 의례에는 반드시 바쳐야 하 
는 헌물로 매우 중요하다는 것이다. 주인 할머니는 샤먼이 앉은 자리 
와 창가에 술잔을 바치고 나니， 샤먼은 술을 손가락으로 뒤긴다. 이 
는 유목 민족들이 혼히 하는 풍속이었다. 
그녀가 샤먼이 된 것은 50대였다고 한다. 그녀의 부모는 샤먼이 아 
니다. 남편과 사이에는 세 아이를 두었으나 남편은 1942년 세계 제2 
차 대전에서 전사하였고， 아이들도 그리고 손자도 있었으나 스탈린 
시대에 술을 많이 마시고 모두 죽었다. 스탈린 시대가 지나고 그후 
어느날 걸어 가다가 넘어져서 정신을 잃은 적이 있은 후 어떤 샤먼에 
게 점을 치니 그녀가 샤먼이 되지 않으면 곧 죽을 것이라는 것이다. 
자신은 샤먼이 되지 않으려고 하여도 그럴 수는 없었다. 그래서 샤먼 
이 되어 이렇게 장수한다고 말하면서 웃는다. 샤먼이 되어 그후 샤먼 
으로서 생계를 유지하여 왔으나 이제는 나이가 많아서 무거운 방울 
달린 무녀 스커트를 입지 않고 다만 북만을 치면서 의례를 한다는 것 
이다. 그녀는 이 집의 의례를 하기 위하여 북을 가지고 옹 것 같은데 
18 崔吉城
주인 할머니는 이 샤먼은 일상적으로 북을 가지고 다니고 북을 치면 
서 말을 하는 습성이 있다고 한다. 나의 질문에 대하여 샤먼은 一面
鼓를 들고 치면서 노래 식으로 말을 하였으나 끝내 트랜스 상태에 들 
어가지는않았다. 
그녀는 심한 탄압을 받았던 스탈린 시대가 지난 후 다소 신앙의 자 
유가 허용되던 시기에 샤먼이 된 것 같으나 업무 과정에서는 무병 현 
상이 있었다. 그러나 의례는 트랜스를 수반하여 강신한 한 것으로는 
생각되지 않는다. 트랜스가 샤먼이라는 것을 증명하는듯 샤먼들은 트 
랜스나 신들린 상태를 하지 않으면서도 영적인 태도를 보이는 것이 
보통이다. 즉 북이나 방울을 흔들면서 영적 특징을 과시할 뿐이다 
지금 샤먼들은 그러한 탄압의 결과 트랜스를 약화 또는 상실한 샤먼 
들이 일반적이다. 적어도 제정 러시아 시대의 연구보고서들에서 보는 
샤먼의 전형적인 형태라고 보고된 내용과는 다른 것만은 사실이다. 
샤먼의 전형적인 기본 요소라 할 수 있는 트랜스를 수반하는 엑스터 
시나 퍼제션을 버리지 않고 보존하고 있는 샤먼은 오히려 드물다고 
할 수 있다. 때로는 심문식 인터뷰를 통해서 그것을 확인할 정도로， 
적어도 샤먼의 기본적 특성이 변질된 것이 아닌가라고 생각된다. 
서울에서 열린 몽고 샤머니즘 학술대회에서 무대 위에서 연출한 몽 
고인 샤먼인 발치마씨(여)는 결국 트랜스와 강신 현상을 보이지 않아 
서 관중을 실망시켰다. 나는 그녀 자신의 집에서 행한 의례에서도 역 
시 트랜스 현상을 보지 못했다 2) 나는 많은 인터뷰 조사에서도 트랜 
스 현상이 중요한 특징이 아니라는 것을 확인했다. 유도 심문과 같은 
것을 되풀이 하는 가운데 그것을 눈치 챈 샤먼들이 자주 신들리는 장 
변을 연출하여 만족시켜 주는 인상을 받기도 하였다. 그러나 드물게 
는 그러한 트랜스를 수반하는 샤먼도 있다. 몽골의 우란바토르의 근 
2) 1997년 9월 24일 국립민속박물관대강당에서 열린 〈한몽 문화 교류 2000년〉 
「댄의식 심포지움」 
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교에서 만난 샤먼은 트랜스 상태에 들어가서 스토브에서 불덩어리를 
꺼내어 입안에 넣는 등 격하게 트랜스 현상을 거친 다음에 신이 내리 
는 의례를 행하였다 3) 또 중국 동북지방의 에뱅키족의 샤먼이 의례 
중에 신들리는 트랜스 현상을 보였다. 
2) 중국의 미신타파 정책과 샤머니즘 
중국에서는 전후 중화인민공화국(1949)이 성립된 이후 줄곧 미신 
타파 정책을 펴 오고 있다. 현재도 종교와 샤머니즘을 분리하여 후자 
를 미신으로 타파하고 었다. 다만 소수 민족 문화의 연구를 위하여 
조사하는 정도일 뿐이다. 때때로 샤머니즘을 문화재 운운하면서 연구 
하는 것을 중국 정부는 경고하거나 주민들에게 미신타파를 계몽하고 
있다. 어떤 유명한 샤머니즘 연구자는 저술할 때 샤머니즘을 미신으 
로 간주하고 기술하지 않으면 안되었다고 한다. 그러므로 그의 저술 
에서 거의 중요한 비중으로 다룰 수 없었고， 소홀히 다룬 것 같은 인 
상을 받을 것이라고 셜명하여 주었다. 최근 중국에서는 매년 음력 7 
월 15일에 전통적인 조상숭배가 성황하고 있는 것을 중국 정부는 미 
신타파의 입장에서 「띔導科學文明 破除封建迷信」라는 경고를 내고는 
한다. 즉 샤머니즘이 원시미개 시대의 잔존이라고 여겨 타파한다(人 
民日報， 1996 , 9. 27). 
한편 연구자들은 문화재로서는 취급하여도， 신앙의 복귀는 아니라 
는 입장을 취한다. 그러므로 복원된 것이라 하여도 신앙적인 것이라 
하기 보다는 그 속의 일부 요소인 의례의 문화적 요소인 것이다. 만 
일 신들리는 장면이 있다고 하여도 연출로서는 가능하여도 마을 사람 
들의 신앙으로서 의미지을 수는 없다. 따라서 최근에 복원된 무속이 
나 샤머니즘은 거의 박제된 것이거나 박제화의 과정의 것이라 할 수 
있다. 
3) 1997년 8월 20일 프르브 교수의 안내로 조사 
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중국 동북지방의 소수 민족으로서 퉁구스족은 알타이어족에 속하 
며 체질은 황색인종에 속한다. 그 중 비교적 대표적이라 할 수 있는 
에뱅키족， 오로촌족， 만족에는 샤머니즘이 지금까지 남아 있다. 그러 
나 오랫 동안 실시되어 온 사회주의 체제 속에서 살아오면서 샤먼들 
은 사회적으로 참혹한 경시와 탄압을 받아왔다. 중국정부는 샤머니즘 
을 원시 · 노예시대의 미신적인 잔류라 몰아부치고 가차없이 탄압했 
다(Wu Bing-an 1989: 264). 특히 문화대혁명 시기인 1966-1976년 사 
이 샤먼들은 심한 고난올 겪었다고 한다. 현재 샤먼들도 신앙의 자유 
를 보장받고 있고， 학자들은 정부의 원조까지 받아가면서 조사연구를 
하고 있다. 시베리아 동부로부터 중국 동북 · 한반도 북부 사하린에 
분포된 몽꿀계의 수렵 민족사이에는 아직도 잔존하고 었고， 샤머니즘 
은 법적인 보호를 받는 종교로서 존재하는 것이 아니라 일종 「소주민 
족의 문화현상」으로서 자리를 잡고 있다. 이렇듯 샤머니즘은 지금까 
지도 공(公)적인 신앙생활로서 인정되지 못하고 있다. 다행히 나는 
수차 여느 에뱅키족 씨족 샤먼이 기도하고 트랜스를 행하는 전경을 
직접 목격할 수 있었다. 그러나 이러한 사례 만으로는 전체을 파악하 
기가 어렵기에， 그 뒤 길림성사회과학연구소의 조사 비데오도 참고하 
면서 선행 연구를 관찰해보았다. 탁선은 찾아볼 수 없었다. 
펼자가 현지조사를 한 만족의 샤번에게는 트랜스가 없었다. 조운각 
씨(趙雲聞: 88세， 남)는 길림성 송화강 망카향 탑고촌 제2대 (2백 여 
세대)에서 20호 세대의 조씨 선조를 섭기는 씨족 샤먼이다. 조씨 성 
원 중에서 나온 샤먼은 조씨족만을 위해 기도하고 제를 지낸다. 신에 
게 드리는 제사는 조씨족의 션조 뿐만 아니라 전 만족의 선조에게도 
드리나 그것은 조씨가 바로 만족이기 때문이다. 그는 트랜스를 동반 
하지 않고 춤과 기도만을 중심으로 하고 있었다. 씨족의 선조를 선으 
로 모시고 있는 것은 조씨족들을 하나의 집단으로 묶어놓기 위한 것 
이었다+) 트랜스가 없는 것은 물론이고 탁선이 없는 경우도 많았다. 
이러한 현상은 샤먼이 사회주의 체제하에서 변용되었음을 의미하는 
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것은 아닐까. 그렇지 않으면 여러 가지 형태의 사먼이 존재하였다는 
것을 의미하는 것일지도 모른다. 
중국에서는 문화혁명 등을 통해서 미신타파를 하였기 때문에 샤머 
니즘은 벽촌 마을에만 남아 있을 정도이다. 그것도 대개는 트랜스를 
수반하지 않는다. 특히 씨족무들은 트랜스를 행하지 않는다. 일본 동 
북 지방의 이다꼬에는 거의 트랜스가 존재하지 않는다. 오끼나와 유 
다는 트랜스는 있으나 가무가 없다. 반면 한국의 경우는 트랜스 및 
도무 등의 현상을 잘 간직하고 있다. 즉 동북아세아 샤머니즘 문화권 
에서 한국이 샤머니즘의 요소를 잘 간직하고 있다고 할 수 있다. 
3) 한국의 문화의 샤머니즘 특성 
더글러스의 말을 적용하여 말한다면 한국은 퍼제션에 대하여 긍정 
적인 감정 · 태도를 가진 사회이며， 일본은 부정적인 감정 · 태도를 가 
진 사회라고 구분할 수 있다. 오끼나와나 동북의 일부를 예외로 하고 
일본에서는 트랜스를 강조하는 샤머니즘이 적다. 거기에 비해서 한국 
에서는 트랜스를 강조하는 샤머니즘 뿐만 아니라 그것에 대응하는 것 
들이 많다. 예를 들면 트랜스의 문화적 표현으로서 음(륨)을 지나치 
게 강하게 쓰는 경향이 었다. 그래서 한국의 전통음악이 일본의 것에 
비해 강하게 느껴진다. 그 종교척인 표현으로서 불교의 「법석」이나 
유교식의 관흔장제， 특히는 장례에서는 번잡하고 떠들썩하는 것이 일 
반화되어 있고 기독교회의 「통성기도」이 있다. 그것들은 일본의 절， 
장식， 기독교회 동과 각각 대조적이다. 
한국의 경우 트랜스 경향은 일상적 인간관계에서도 강하게 나타나 
고 있다. 예를 블면 음주 양식 둥은 항상 트랜스를 동반하게 되고， 음 
악이라든가 예능 퉁에도 일반적인 트랜스 현상이 나타난다. 인간관계 
4-) 1996년 8월 n일 일본 문부성 과학연구보조비에 의한 조사，단장은 學習院大
텔 5取등껴春雄 敎授
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의 마찰로서도 트랜스처럼 노여웅을 폭발시키는 경우가 있으나 그러 
한 일은 결코 아주 나쁜 일이 아니며， 노인들에게 있어서는 일종 행 
동 패턴으로서 인정되기도 한다. 젊은이들 사이의 다툼도 트랜스를 
곧잘 동반하는 데 그러한 트랜스는 그 마찰을 해결해나가는 하나의 
연극적인 것이다. 
이러한 현상은 샤머니즘에 머무르지 않고 오늘의 종교현상으로서 
도 널리 나타나고 있어서 각별히 주목된다. 그리스도 교회를 예를 들 
어보면 한국의 그리스도 교화(敎化)의 급속한 뱀보와 급성장은 세계 
를 놀라울 정도이다. 최근에는 한국으로부터 많은 사람들이 일본으로 
선교하러 오기까지 한다. 그렇게 급성장하게 되는 데는 여러 가지 원 
인이 있겠으나 나는 보다 중요한 원인으로서 샤머니즘과 기독교의 흔 
합에 있다고 생각한다. 그것은 트랜스 현상이 있는 교회가 그것이 없 
는 교회보다 훨씬 빨리 성장하는 것을 보아도 쉽게 알 수 있다. 현재 
할렐루야 기도원에서 트랜스현상을 주축으로 하여 말기환자 치료를 
활발하게 진행하고 있는(秀村鼎二 1990: 163-167) 일 등은 이미 세상 
에 잘 알려진 사실이다. 한국의 교회에 비하면 일본의 교회는 트랜스 
현상이 거의 없다고 할 수 있다. 최근 일본에서도 한국식을 모방하여 
트랜스를 받아들이는 교회도 있다고 한다. 
한국에서는 박정희 정권까지도 샤머니즘을 미신으로 간주하여 타 
파의 대상으로 삼았다. 새마을운동의 표어 「미신 없는 우리 마을」은 
그것을 상징적으로 나타낸다. 그러나 세차게 일어난 민족주의는 샤머 
니즘을 문화재로 승격시키고， 인간문화재 (7)까지 산출하였다. 일본 
은 1960년대까지 극히 제한된 의미에서 미신타파를 행하여 왔으나 정 
책으로서는 포기하였다. 일본 민족주자들도 샤머니즘을 이용하려고 
생각도 하지 않았다. 그만큼 일본에서는 샤머니즘의 비중이 극히 미 
미하다. 다만 최근 농촌 되살리기 운동의 하나로 관광화를 위한 자원 
으로 이용하려는 움직임이 있을 뿐이다. 현재 많은 소수 민족이나 민 
족들은 자신들의 토속 전통 문화라는 점에서 샤머니즘을 관광화하려 
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는경향과비슷하다. 
6. 샤머니즘과사회 
샤머니즘을 사회와 결부시키는 것은 종교나 심벌만을 갖고 의미를 
부여하려는 것이 아니라 샤머니즘과 사회와의 적극적인 영향관계를 
이해하기 위해서이다. 그것이 샤머니즘과 사회인류학과의 접점이 될 
것이다. 즉 샤머니즘의 고정된 틀을 넘어서 사회생활 전반을 폭 넓게 
관찰하고 비교의 시점으로부터 이해할 필요성이 있는 것이다. 그러한 
의미에서 말한다면 물론 인류학적 연구사를 답습한 다음 방법론을 모 
색해야 하나 (E. J. Langdon 1989: 53얘4) 현재까지의 연구사를 총괄 
하여 보면 샤머니즘의 정의 자체가 샤머니즘 연구의 출발이었고. 그 
것 자체를 파헤치거나 그것을 비교하는 것이 중요한 테마였다. 그런 
까닭에 그 정의의 주요한 요건인 트랜스 엑스터시， 퍼제션 등에 지 
나치게 초점이 맞추어져서 사랍들의 시야를 좁혀놓았고， 여러 가지 
민간신앙 유형에 대하여 무감각하게 만들고， 그것들의 상호관계나 민 
속사회에 대한 이해를 불충분하게 했다고 할 수 있다. 따라서 여기에 
서는 샤머니즘과 그 사회와의 관계에 주목하여 고찰하고자 한다. 
한반도의 샤머니즘을 일본의 샤머니즘과 대응시켜 보면 일본은 한 
반도의 강신무인 점쟁이형에 비슷하며， 그것도 아주 좁은 지역에 존 
재한다고 할 수 있다. 특히 한반도 전역에 분포된 강신무가 오끼나와 
의 유다와 대응한다. 더욱 오끼나와에서는 강선무와 세습무가 혼재하 
고 있어서 한국의 남부와 대응한다. 지금에 이르러 이러한 지역에서 
일찍 전통사회에서 중심적 종교기능을 발휘하여 온 비샤먼적인 존재 
가 쇠퇴하는 경향이 공통하고 있다. 이들의 존재 양상은 단순한 기원 
문제를 떠나서 사회적 특정과 관련이 있을 것이다. 그러나 종래의 샤 
머니즘 연구가 주로 샤먼에만 주목하였고， 촌락사회에 있어서 강신무 
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와 세습무의 사회적 의미를 전체적으로 관찰하지 못했다. 
한국 납부에서는 세습무인 당골이 촌락과 친족과 여러가지 관계를 
맺고 있으나 한반도의 중북부 이북에서는 강신무가 정착되어 있다. 
종합적으로 말해서 한반도에는 제주도를 포함하여 전국적으로 트랜 
스-강신-선탁을 행하는 강신무가 존재하고 있고， 그 안에서 납부 지 
방에서는 세습무가， 중부 이북지방에서는 강신무가 촌락 레벨에 정착 
하고 있다고 할 수 있다. 
강신무나 세습무를 정착시키고 있는 사회는 종교적인 카리스마와 
세속적 권위와의 상관관계가 있을 것 같다. 즉 트랜스가 많이 보이는 
사회(중부이북의 강신무)에는 非트랜스 사회보다 지식 · 예능의 특성 
이 낮은 대신 신비성에 의한 카리스마성이 높다고 할 수 있다. 반대 
로 非트랜스 사회(납부지역의 당골)에서는 지식 · 예능의 특성이 높 
다 신비성은 낮아， 즉 세속적인 지적 레벨이 높고 안정된 사회구조 
에서는 트랜스가 적고， 예능성이 창출되는 것이다. 한국의 당골， 베 
트남의 성녀， 만주족의 샤먼(주로 남성) 등은 신들리지 않은 상태로 
종교적인 차리스마를 지키고 있는데 그들은 역시 사회조직이나 집단 
과의 관계， 혹은 그 속에 있어서의 기능이 있다고 생각된다 
Bourgui밍lon는 빙의 (떻依)를 가지고 Possession without trance 사회 
(P) 와 Possession 따thσance 사회 (PT)로 구분하고， 하이티 사회처 
럼 퍼제션은 신에게 선택된 것으로서 긍정적으로 보는 사회가 있다고 
한다(Bourguignon 1965: 39-60). 더글러스(Douglas)는 퍼제션에 대 
한 태도를 사회와 대조시켜 긍정적인 감정 · 태도를 가진 샤회와 부정 
적인 감정 · 태도를 가진 사회로 구분했을 뿐만 아니라， 보다 조직이 
약한 사회에서는 트랜스와 퍼제션이 성행하나 잘 통합된 사회에서는 
그것을 억제시킨다고 한다. 이에 대해 루이스는 사회가 그렇게 단순 
하게 분류되는 것이 아니라 모든 사회에는 트랜스， 퍼제션， 엑스터시 
가 혼재(混在)한다고 한다(1M. Lewis 1986: 82-85). 필자는 후자의 
견해에 찬동하지만， 어느 것을 강조하는가에 따라 사회적 특징을 지 
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을수는있을것이다. 
더글러스가 단순한 사회가 빙의에 대해 긍정적이고 그와 상반되는 
경우에는 그렇지 않다는 설을 한국에 적용하여 본다면， 같은 사회구 
조나 문화를 가진 전통사회에서도 북부와 남부에， 강신무지역과 세습 
무지역이 달리 존재하여 있는 것을 설명하기 어렵다. 또 도시화된 오 
늘날의 복합사회에서 강신무가 더욱 성행하는 현상도 설명하기 어렵 
다. 그러므로 샤머니즘과 사회구조를 직접적으로 결부시켜 논할 수 
는 없으나 일본과 비교하여 보면 샤머니즘이 강한 한국인의 행동양 
식， 특히 표현양식이 샤머니즘과 연동(連動)한다고 생각된다. 예를 
들면 일본에 비해 한국은 강신무가 성행한다. 강신무가 압도적으로 
많은 것에 비해 세습무는 극히 적다. 강신무는 한반도를 기점으로 중 
국의 동북부 지방의 조선족에게까지 분포되어 있다. 그러나 일본에는 
오끼나와의 유다. 그리고 동북지방의 일부밖에 존재하지 않는다. 만 
주 · 몽골， 중국에 있어서는 기나긴 기간， 종교탄압정책을 받았기 때 
문에 지금 강신무의 활동은 비교적 미미하다. 한국 사회는 일본이나 
주변 국가들에 비해 샤머니즘적 요소를 강하게 지니고 있다고 할 수 
있다. 
일반적으로 한국사회를 유교적 특정으로 이해하는 경향이 었다. 한 
국이 일본에 비하여 부계친족 동 면에서 유교의 영향을 크게 받은 점 
이라든가 유교제사의 일반화로부터 생각하여도 무리는 아니라는 것 
이다. 그렇다고 하여도 한국인의 성격이나 표현양식까지 모두 유교적 
맥락으로부터만 이해하는 것은 무리일 것이다. 한국인의 표현양식 등 
유교적이라 하기보다는 샤머니스틱하다고 할 수 었다. 그런 점에서 
한국인은 중국인이나 일본인들과 다르다. 
「모스크바 공항에 내린 적이 있는 어떤 사람은 소련에 대하여 나쁜 
인상을 갖게 되었을지도 모릅니다. 공항을 떠나서 시내로 들어가면 
러시아 민족의 특유한 따뜻함을 접할 수 있을 것입니다. 프랑스 사람 
과는 달리 소련의 슬라브 민족들은 분명하게 자기를 나타냄니다. 그 
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들은 웃기도 하고 울기도 하면서 술을 마시며 노래하는 것을 좋아하 
는 민족입니다. 프랑스 사람은 외국인에 대하여 차갑다고 하나 소련 
사람은 프랑스 사람과는 달리 아주 친절하게 외국인을 자기의 친구로 
받아들입니다J(武藏大學A文學會 1986: 8-9). 이런 대조는 일본인이 
한국인에 대해 갖고 있는 인상과도 비슷하다. 그렇다면 이러한 것들 
은 단순한 인상에 지나지 않을까. 혹은 위에서 서술하여 온 샤머니즘 
과 관련성이 있는 것일가. 또는 비유럽사회나 전근대사회， 지적 개발 
과 도시화가 낙후된 사회에서 보는 샤머니즘의 히스테리적 성격이 때 
문에 나타나는 것 Qohn G. Kennedy 1973: 1168-1185) 일까. 
샤머니즘과 표현양식은 관련이 있을 개연성이 높다고 생각된다. 특 
히 강신무(降神댄)는 기본적으로 자신의 선배나 스승을 무시하고 신 
과의 직접적인 관계를 강조하며， 자기 중심으로 말하는 것이 보통이 
며 쉽게 흥분한다. 그것에 반하여 세습무는 「학습」을 중요시한다. 이 
러한 상이점은 전자가 신비성을 강조하고. 후자가 예능을 강조한다는 
질적 차이를 가져올 수 있으며， 남부지역에서의 격조 높은 판소리가 
나타날 수 있는 것도 그렇다. 다만 이러한 상이점만을 가지고 지역사 
회 사랍들의 표현양식까지 셜명할 수는 없다. 그러나 보다 거시적으 
로 보면 일본과 한국은 대조적이다. 일본인에 비하여 한국인의 감정 
적 표현이 강한 것은 샤머니즘 문화에 의한 것이라고도 생각된다. 
7. 결 론 
공산 사회주의 국가 시대에는 샤먼들은 탄압되어 트랜스나 강신 상 
태를 표출하는 행위를 비밀리에 하거나 아예 무업을 포기하기도 하였 
다. 박물관에서도 무구를 전시할 수 없을 정도였다고 한다. 어떤 샤 
먼들은 정교회의 신자가 되어서 교회 안에서 성직자로서 봉사하였다. 
몽골공화국에서도 사회주의 국가에서 대개의 샤먼들은 무업을 포기 
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하였으나 어떤 샤먼들은 라마교화하여 샤먼 본래의 모습을 찾아 볼 
수 없게 되었다. 트랜스는 하지 못했고， 춤은 라마 燒式舞처럼 변했 
다. 그러므로 현재 샤먼들은 거의 트랜스를 수반하지 않는다. 다만 
수명의 샤먼들이 트랜스 상태에서 강신하여 신탁한다. 
한국은 시베리아 샤머니즘의 남방 한계선이라 할 수 있는 것은 일 
본이 샤머니즘 문화권에서는 상당히 거리가 있기 때문이다. 한국 샤 
머니즘은 사회주의 국가에서 잃어버린 것을 보유하고 있다. 한국 샤 
머니즘은 다양한 복합 현상을 보유하고 있다. 트랜스， 가무. 신탁 등 
의 요인 중에 가무 등은 국문학자나 국악 연구가들에게 일찍부터 주 
목되기 시작하였고， 더욱 연극성 때문에 샤먼의 의례(굿)가 문화재로 
서 평가받고 있다. 정부관리와 민속학자들은 샤먼의 의례를 고유한 
전통문화로서 높이 평가한다. 곧 민족주의의 자원이 된 인상이다. 
Douglas가5 ) 덜 복합적 사회가 페제션에 대해서 긍정적 사회라고 하 
는 설을 믿을 수는 없지만 샤머니즘에 긍정적인 사회의 특정을 이해 
하는 데에는 도웅이 된다. 한국 사회가 동아세아에서 주변 민족이나 
국가에 비하여 퍼제션에 대해 아주 긍정적이고 트랜스를 잘 보유하고 
있는 것은 한국 사회가 샤머니즘을 선호하는 사회라고 셜명할 수 있 
다. 나는 샤머니즘을 틀로 하여 한국 사회를 이해할 수 있다고 생각한 
다. 예를 들면 기독교화의 과정에서 많은 엑스터시 현상. 음주에서 취 
하는 형태， 언어 생활에서 감정적 표현， 인간관계에서 인정주의 동의 
문화적 현상들을 샤머니즘과 관련해서 이해할 수 있다고 생각한다. 
5) The basic idea here is that loosely structured conditions encourage trance and 
possession, whereas tighcly integrated structures discourage these abondoned styles 
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